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Ugo Spirito interprete di Machiavelli. 
Sull'itinerario di Spirito dall'immanentismo al trascendentismo 
All'inizio del III capitolo (Il problema di Macbiavellt) del suo libro Macbiavelli e 
Guicciardini (Edizioni Leonardo, Roma, maggio 1944 ma con la data 1945; in realtà, 
la stesura risulta, dall'" Avvertenza" premessa al testo, essere stata ultimata nel febbraio 
1944), Spirito scrive: "il fine storiografico cui tende questa indagine non è quello di 
una precisazione del vero Machiavelli, bensì del vero che in Machiavelli ricerchiamo 
per la soluzione di un nostro problema, o meglio del problema della nostra vita poli-
tica ed etica" (p. 49). Con questa dichiarazione Spirito sottolinea il fatto ch'egli s'ac-
costa al grande pensatore fiorentino nell'atteggiamento non già dello storico, intento 
a ricostruirne con acribia i lineamenti filologicamente accertabili, bensì del filosofo, 
interessato a fare i conti - in funzione dell'approfondimento della sua personale visio-
ne speculativa - con un classico dalle tesi tanto importanti quanto preoccupanti e 
inquietanti sul piano morale, oltreché non univocamente interpretabili su quello con-
cettuale. 
Le pagine di Spirito su Machiavelli sono, dunque, per attestazione del loro stesso 
autore, rilevanti ai fini della comprensione dell'itinerario speculativo da questi per-
corso. 
Ma lo sono non meno - a parere mio, e non soltanto mio - ai fini della compren-
sione di vasta parte dell'itinerario speculativo percorso da Machiavelli: lo studioso di 
quest'ultimo può attingervi illuminazioni e indirizzi e stimoli fecondi, spunti di rifles-
sione e suggerimenti assai utili, orientamenti critici dotati di notevole originalità. (Si 
osservi che il caso di Spirito è, sotto il presente profilo, tutt'altro che un unicum: è di 
pubblico dominio, infatti, che le prospettive esegetiche circa l'interpretazione del 
Segretario più originali e più costruttive e più durevoli son venute non dagli speciali-
sti e dagli eruditi - quali i diligentissimi e indubbiamente benemeriti Villari e 
Tommasini e Nitti- ma da quanti- quali il De Sanctis e il Croce- hanno saputo vaglia-
re e sondare il pensiero dello scrittore studiato, dialogando con esso e ponendolo a 
confronto con il loro). 
È dall'angolo di visuale di chi è interessato a penetrare quanto più a fondo gli è 
concesso il pensiero di Machiavelli che lo scrivente si propone di trattare il libro spi-
ritiano, pur senza tralasciare un preliminare e assai succinto - e doveroso - tentativo 
di intendere il libro in questione come momento (molto significativo, senz'altro) dello 
svolgimento e della rnaturazione della meditazione più propriamente filosofica di 
Spirito, ossia come elemento d'un contesto al di fuori del quale il libro stesso risulte-
rebbe scarsamente intellegibile. 
Scrive Spirito nella telegrafica presentazione riassuntiva del suo testo, che si legge 
nel risvolto della prima di copertina: a conclusione del travaglio di pensiero che ha 
per artefici Machiavelli e Guicciardini, fautori d'un rigoroso immanentismo, "riaffiora 
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l'esigenza di contrapporre la città celeste alla città terrena", riaffiora - cioè - quella 
Trascendenza ch'essi avevano cercato di riassorbire nel mondo di quaggiù. 
Ora, non occorre essere conoscitori profondi della parabola speculativa di Spirito 
per rendersi conto che essa, iniziatasi con una presa di posizione risolutamente e bat-
taglieramente immanentistica - dall'originario positivismo al successivo attualismo, 
abbracciato con fervido entusiasmo (si rammenti quell'appassionata e incondizionata 
apologia della filosofia gentiliana che è il libro L'idealismo italiano e i suoi critici, del 
1930) -, s'è andata poi evolvendo, attraverso fasi non poco tormentate anche se costan-
temente esprimentisi in forme di sorvegliatissima compostezza teoretica, fino a trovare 
coronamento nel fnale esito intimamente religioso, tutt'altro che pregiudizialrnente osti-
le ad una sorta di ammissione della Trascendenza, almeno come 'ipotesi di lavoro' che 
il ricercatore della verità non può eludere, pur dovendo affrontarla criticamente. 
La visitazione spiritiana di Machiavelli e Guicciardini s'iscrive nel corso di siffatto 
processo filosofico, che vale a chiarire e dal quale - e converso - riceve chiarimento. 
Il libro di cui ci occupiamo segue di poco più d'un lustro, e in un momento stori-
co estremamente drammatico per l'Italia e per lo stesso Spirito, quel libro del1937, La 
vita come ricerca, che aveva segnato - dopo un ventennio di calorosa e collaborativa 
adesione - il distacco di Spirito dall'attualismo gentiliano (come lo stesso Gentile 
immantinente segnalò, con eloquente prontezza e lucidità). Spirito aveva creduto nel 
fascismo italiano, sia pure con mentalità critica, recandovi il cospicuo contributo della 
sua teorizzazione del corporativismo, e nel fascismo aveva ravvisato - gentilianamen-
te - la realizzazione politico-sociale dell'attualismo: l'esperienza, soffertamente vissu-
ta, del tragico fallimento del regime di Mussolini aggravava in lui la già avvertita, e 
concettualmente già elaborata, sfiducia nel credo filosofico dianzi professato. 
Ecco, quindi, che viene a incrinarsi ulteriormente la già ferma fede immanentisti-
ca del filosofo aretino, fede destinata ad affievolirsi ancor più nel prosieguo, in con-
seguenza dell'emergere in lui di quel problematicismo che rimarrà, con variazioni non 
trascurabili ma pur sempre in qualche misura secondarie, il suo permanente orizzon-
te teorico. Quel problematicismo che investirà bensì (nel libro La vita come amore. Il 
tramonto della civiltà cristiana, del 1953, e poi nell'articolo La concezione indivi-
dualistica del Cristianesimo, del 1974) anche il Cristianesimo e il Cattolicesimo, ma 
che, lungi dal distogliere il Nostro dall'attenzione al problema teologico, lo indurrà -
tutt'al contrario - a concentrare intorno ad esso il suo impegno intellettuale più ener-
gico, fino all'ultimo scritto strutturato sistematicamente, fino al saggio - cioè - dell'e-
state del 1978 (l'anno che precede quello del decesso), intitolato Ho trovato Dio (in 
taluni manoscritti il titolo si conclude con un punto interrogativo) e pubblicato postu-
mo (negli "Annali della Fondazione U. Spirito", 1989): saggio nel quale è da ricono-
scere il vero e proprio testamento spirituale e l'estremo messaggio - esistenziale, oltre 
che filosofico - di lui. 
La monografia su Machiavelli e Guicciardini costituisce, dunque, l'esordio esplici-
to di quel processo, per altro mai conclusosi in termini propriamente positivi e costrut-
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tivi, di avvicinamento di Spirito al Trascendente che rivela la direzione verso cui - ed 
ecco manifestarsi la sua intrinseca unitarietà - la spiritualità del Nostro è orientata, 
dopo la crisi dell'adesione all'attualismo. (Che a siffatto esito Spirito sia avviato è 
ammesso da più d'uno tra i suoi interpreti: non senza cautele da V. Mathieu, con mag-
giore fermezza da A. Russo, autori di due contributi pubblicati nel1989 negli ''Anna/t" 
citati). 
Se visto in questa luce, Spirito appare non lontano dal folto e importante gruppo 
di quei filosofi italiani che occupano - all'incirca - i due decenni precedenti e i due 
decenni seguenti la metà del nostro secolo e che, avendo più o meno direttamente 
preso le mosse da posizioni attualistiche o dall'attualismo influenzate, son pervenuti, 
in vario modo, al recupero dell'affermazione del Trascendente: mi riferisco a Carlini, 
Guzzo, Stefanini, Sciacca, Battaglia, Marino Gentile, ecc., ossia alla cosiddetta Destra 
attualistica. A mio avviso, cioè, Spirito non va ricompreso - come pur spesso s'è fatto 
- tra quegli elaboratori della filosofia gentiliana (Calogero, Lombardi, ecc.) che com-
pongono la Sinistra attualistica (si pensi anche a Saitta e Fazio Allmayer). 
Veniamo, ora, al Machiavelli di Spirito. 
Opportunamente storicizzando la figura del Segretario fiorentino, Spirito la rap-
porta, dipingendo un vasto affresco pluriarticolato, a una serie di rappresentanti 
dell'Umanesimo quattrocentesco che ne precorrono e ne preparano l'avvento. 
Essi escono dal Medioevo, l'epoca tutta dominata e caratterizzata dal dualismo di 
"mondo terreno e mondo celeste" (p. 9): dualismo - avverte Spirito in un passo (a p. 
10) grandemente rilevatore del suo ormai avvenuto allontanamento dall'attualismo -
che, se presenta uno specifico radicamento storico, è, al tempo stesso, l'espressione 
d'una tendenza metastorica della spiritualità umana, incessantemente aspirante e pro-
tesa a contrapporre una dimensione ultraterrena, immaginata come pienamente grati-
ficante, alla dimensione terrena, per tanti versi esperita come frustrante ("il dualismo 
nasce per superare l'assurdo della morte, la vanità del transeunte"). 
Contemplato in quest'ottica, il Medioevo appare, pur senza che Spirito lo procla-
mi apertis verbis, una sorta di momento eterno - suscettibile d' essere posto provvi-
soriamente tra parentesi, ma destinato a risorgere successivamente - della condizione 
umana, ed anzi, a ben vedere, il simbolo stesso della più radicale e della più insop-
primibile delle esigenze umane. 
Scrive, infatti, Spirito: "La storia del dualismo medioevale - che è poi storia del dua-
lismo di ogni tempo, in quanto sempre, sotto varia forma e in vario grado, l'umanità 
ha inteso l'esigenza religiosa e quindi il bisogno di un altro mondo- è storia caratte-
rizzata dal deciso prevalere del termine celeste su quello terreno e quindi della meta-
fisica sulla scienza, così come della religione e dell'etica sulla politica e sull'economia" 
(p. 11). 
Sarà, secondo Spirito, dall'Umanesimo e dal Rinascimento in poi che codesta con-
cezione - temporaneamente - verrà rovesciata, a favore di un monismo immanentisti-
co privilegiante l'economia e la politica e la scienza (ivt). "Petrarca, Bruni, Bracciolini, 
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Salutati, Palmieri, Pontano, Manetti, Alberti, Valla e tanti e tanti altri trattatisti si affan-
nano dalla fine del Trecento in poi a darci la ricetta del bel vivere la vita terrena" (p. 
14; ove non sembra condivisibile l'associare il Petrarca - del quale vien detto, a p. 12, 
che "è già mondanizzato e in lui il problema religioso, anche se fonte di crisi e di tor-
menti, è ormai passato in secondo piano" - alla schiera di pensatori che ben più di lui 
appaiono radicati nella realtà di quaggiù e indifferenti al Trascendente, nel Petrarca 
dovendosi, invece, riconoscere una delle coscienze italiane più autenticamente proiet-
tate verso il Divino, persino quando egli più vibrante ci fa sentire - si pensi, per esem-
pio, al sonetto "Movesi il vecchierel canuto e bianco" e alla canzone "Chiare fresche 
e dolci acque" - la sua voce di uomo innamorato). 
Senonché, ciò non vuoi dire - sostiene Spirito - che "il dualismo non continui a sus-
sistere e, anche a prescindere dalla crisi religiosa del Boccaccio, è chiaro che in lui il 
problema del mondo divino non è mai negato e neppure dimenticato", a dispetto del 
suo collocare al centro di tutto la realtà terrena e la rivendicazione della carne (p. 12). 
"Anzi" - prosegue e incalza Spirito - "i termini del dualismo diventano un po' i prota-
gonisti di tante novelle del Decameron, in cui il Boccaccio si compiace di mettere in 
risalto intelligenza e abilità, da una parte, e provvidenza e caso, dall'altra" (p. 13). 
La città celeste si riaffaccia, insomma, all'interno dell'Umanesimo, attraverso l'ine-
sorcizzabile consapevolezza del ruolo decisivo svolto da ciò che viene denominato 
'fortuna' nel susseguirsi delle vicende terrene, il termine di 'fortuna' essendo "usato 
generalmente" - osserva Spirito - "in significato molto oscillante, legato, com'esso 
viene a trovarsi, con i concetti classici di fato e di caso e con quello cristiano di prov-
videnza" (15). 
A questo proposito, Spirito, passando a tratteggiare la fisionomia filosofica 
dell'Alberti, afferma che "dei due termini contrastanti, l'accento cade per Alberti su quel-
lo della virtù che vince la fortuna, ma ( .. . ) il senso della Trascendenza del nostro desti-
no è sempre vivo, né può essere sostanzialmente superato", come stanno a dimostrare 
il monito a ritirarsi nella vita interiore, quando bisogni rassegnarsi a subire i colpi ine-
vitabili della fortuna avversa, e il ricorso - per eludere la tristezza cui mettono capo le 
vie finite del mondo terreno- alla fuga da questo nella creazione artistica (p. 18). 
Non meno inappagato dal mondo terreno e dalle gratificazioni ch'esso concede è, 
pur celebrandole, Lorenzo de' Medici, l'autore del celebre Trionfo di Bacco e Arianna, 
che esalta la giovinezza ma che, al tempo stesso, evoca lo spettro della morte, ponen-
do così in evidenza il limite e lo scacco della vita di quaggiù, oltre i quali riemerge, 
almeno come problema e come interrogativo se non come realtà apertamente affer-
mata, il mondo celeste (pp. 21-22). Ne consegue, in modo pienamente coerente, il 
fatto che "è lo stesso Lorenzo il Magnifico che assume la direzione della rinascita di 
Platone e del neoplatonismo, sullo sfondo di una vaga coscienza cristiana e cattolica", 
ossia, in qualche maniera, di un ritorno al senso del Trascendente; quel senso del 
Trascendente che, in opposizione perentoria a tutto l'Umanesimo, sarà violentemente 
rivendicato da Savonarola (p. 24). 
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Ed ecco la conclusione cui Spirito perviene a proposito dell'Umanesimo: "Si atte-
nua finora dileguarsi la fede nella verità del trascendente, ma l'immanenza che ad esso 
si contrappone non basta a esaurire il mondo spirituale dell'uomo, che ha sete di asso-
luto e che l'assoluto torna a guardare in una trascendenza indefinita" (29). 
Sulla base di codesta visione panoramica del contesto storico donde Machiavelli 
proviene, Spirito s'accinge a interpretarne il pensiero, e addita in lui quegli che porta 
a "vera consapevolezza scientifica" il processo immanentistico che occupa la parte 
finale del Trecento e il Quattrocento (p. 31). In lui, "il dualismo di città terrena e città 
celeste è definitivamente abbandonato", e la conseguente concezione immanentistica 
della pratica genera la risoluzione dell'etica nella politica (im), ossia l'individuazione 
del sommo bene, del supremo valore morale, nella pura e semplice "capacità di vit-
toria, realizzantesi sul terreno dei rapporti di forza sociali: Castruccio Castracani, por-
tavoce di Machiavelli, dichiara che la vittoria, non il modo della vittoria, arreca gloria, 
coronandola con un suggello incontrovertibile, ed aggiunge che Dio stesso riconosce 
e convalida la legge della forza - o, secondo il lessico machiavelliano, della 'virtù' -, 
poiché 'Dio è amatore degli uomini forti' e 'sempre castiga gli impotenti con i poten-
ti"' (pp. 34-35). 
E tuttavia, la Trascendenza, così drasticamente negata e respinta grazie alla ridu-
zione d'ogni valore pratico alla dimensione del successo terreno e grazie - persino -
a una sorta di sconcertante concezione antropomorfica del Divino, rispunta, imperio-
sa, nel pensamento della 'fortuna', entità polimorfa- ove si congiungono e si confon-
dono fato, caso, sorte, Dio, provvidenza, forza naturale, "qualità de' tempi", fortuna 
nell'accezione semantica comune - da Machiavelli intesa quale fattore di storia spes-
so più potente che non l'uomo. Persino quando quest'ultimo sia massimamente dota-
to di 'virtù' - quale è il Valentino del Principe- e maestro esemplare dell'agire politi-
co (pp. 36-38). Anzi, a parere di Spirito, la stessa 'virtù' non è cosa soltanto umana, e 
vale a rivelare la presenza operante del Trascendente: allorché, infatti, s'innalza al cul-
mine del suo fulgore - e ciò avviene soprattutto quando i giovani e gli audaci riesco-
no a piegare la 'fortuna' ai loro voleri -, essa mostra, rivelandosi in tal modo simile 
all'ispirazione artistica, di diventare "espressione d'una superiore ed universale essen-
za creatrice", o, in altre parole, d'essere "un momento della fortuna e cioè di quell'u-
nica realtà che in noi misteriosamente si esprime", ossia di non diversificarsi dalla 
"stessa forza divina e trascendente della fortuna" (pp. 39-40). Paradossalmente si può 
sostenere che la 'virtù' tanto meno è soltanto umana e tanto più è in qualche misura 
divina, quanto maggiore è la sua intensità ed efficacia. 
Né, secondo Spirito, l'immanentismo machiavelliano trova una fondazione solida 
e convincente in quell'ideale di patria che pur ne sta al centro e che vale ad animar-
lo in modo appassionato e appassionante: quell'ideale è, sì, autenticamente sentito, 
ma difetta di qualsiasi base ragionata e argomentata che lo giustifichi all'interno della 
complessiva mentalità del suo fautore - come questa, anzi, si trova in netto contrasto, 
ripugnando essa a valicare l'orizzonte scientifico-empirico del molteplice e del relati-
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vo -, cosicché "finisce poi per vivere su di un piano letterario e cioè sostanzialmente 
astratto dalla realtà" e, in ultima analisi, retorico (pp. 41-47). 
Se fm qui, ossia nel capitolo intitolato L 'ideale di Macbiavelli, Spirito ha indicato 
dove risiedono e in che cosa consistono i limiti e le debolezze dell'immanentismo 
machiavelliano, dopo averne rintracciato la formulazione più energica, di qui in avan-
ti, ossia nel capitolo intitolato Il problema di Macbiavelli, egli si dedica a porre in luce, 
mediante una critica teorica piuttosto che un'esplorazione testuale, le insorgenze del 
Trascendente entro la trama concettuale ed entro le linee di sviluppo logiche che il 
pensiero del Segretario racchiude e di cui questi non s'è awisto con la lucidità che 
oggi ci è consentita dalla nostra più matura e agguerrita consapevolezza speculativa. 
Spirito sgombra il campo, anzitutto, dalle impostazioni esegetiche dominanti, che 
a suo awiso son riconducibili a tre (p. 50). Quella cristiana - e specialmente cattoli-
ca-, che accusa Machiavelli di immoralismo (mentre invece egli nutre rispetto per la 
morale tradizionale e riconosce nella patria un valore cui debbono subordinarsi gli 
egoismi individuali); quella crociana, che scorge in Machiavelli il sostenitore della 
amoralità della politica, distinta - per l'appunto - dalla morale (mentre invece il suo 
monismo immanentistico nega siffatta distinzione); quella ispirantesi all'attualismo, 
che attribuisce a Machiavelli il ruolo di anticipatore della teoria della moralità dello 
Stato e della politica (mentre invece la patria di cui egli parla corrisponde a un con-
cetto che egli mutua immediatamente e dogmaticamente dal mondo romano e che 
ben poco ha in comune con quello dello Stato moderno). 
A sua volta, Spirito propone la sua interpretazione, già preannunciata e parzial-
mente delineata nel capitolo precedente. 
Il panpoliticismo, che è l'esito logicamente necessario, sul piano della filosofia 
della pratica, del "concepire il mondo immanentisticamente, rinunziando al dualismo 
di mondo terreno e mondo celeste", contiene in sé aporie e fattori di crisi tali che "il 
dualismo di eterno e temporale o di città celeste e città terrena riaffiora nell'ambito 
del più rigoroso immanentismo" (p. 74). 
Ciò risulta da più considerazioni: mi limiterò a riassumere le due principali. 
V'è - citato per ben tre volte da Spirito (pp. 54, 59, 65) - un passo dell'inizio del 
capitolo XVII del Principe, ove si legge: "Era tenuto Cesare Borgia crudele; non di 
manco quella sua crudeltà aveva racconcia la Romagna, unitola, ridettola in pace e in 
fede. Il che se si considerrà bene, si vedrà quello essere stato molto più pietoso che 
il populo fiorentino, il quale, per fuggire el nome di crudele, lasciò distruggere 
Pistoia". Qui la politica non già subordina a sé e in sé risolve l'etica, ma -tutt'al con-
trario - viene ad essere subordinata all'etica e in questa risolta: se ne evince, ove si 
miri alla totalità del pensiero machiavelliano, che esso presenta, al proprio interno, 
una oscillazione - adopero lemmi estranei al linguaggio ma non al significato delle 
pagine spiritiane - tra panpoliticismo e panmoralismo, la quale è la spia del suo dibat-
tersi tra subordinazione immanentistica della città celeste alla città terrena e subordi-
nazione trascendentistica di questa a quella. Risorge, quindi, a dispetto della mancata 
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consapevolezza che il Machiavelli mostra di averne, il tradizionale dualismo dei due 
mondi antitetici. 
Alla medesima conclusione interpretativa si perviene per altra via, e cioè ove si 
ponga mentre al celeberrimo - e così spesso frainteso - principio, rinvenibile non nella 
lettera ma nello spirito degli scritti machiavelliani, del fine che giustifica i mezzi. Chi 
vi rifletta non può non porsi una domanda che Machiavelli mai s'è posta esplicita-
mente e alla quale non fornisce, neppure implicitamente, risposta adeguata: e cioè in 
quanto tempo - ovverossia quando - il fine debba essere raggiunto (pp. 60 ss.). "È 
questa la domanda" - afferma Spirito - "che muta radicalmente il problema, riaprendo 
l'antinomia che Machiavelli s'illudeva d'avere risolto". Se, infatti, il fine- come è chia-
ro fin dall' incipit dei Discorsi, e poi nei maggiori scritti successivi - è quello, indefini-
to nel tempo, del "bene della patria", d'uno Stato, cioè, che non già è destinato a dura-
re soltanto quanto l'effimero arco temporale della vita del principe, ma, ben diversa-
mente, si estende e si prolunga in un futuro indeterminabile, proiettandosi verso tra-
guardi non prefissabili, allora entra in crisi la concezione immanentistica: per essa, 
infatti, l'intenzione non ha valore se non si traduce nella "realtà effettuale", ossia deve 
identificarsi senza residuo all'azione effettiva, empiricamente constatabile, e non deve 
potersi giudicare scissa da essa, non essendo ammessi foro della coscienza e mondo 
dell'aldilà nei quali sia lecito seguire altro criterio di valutazione. 
"Allora gli elementi del giudizio cambiano radicalmente e il successo o il fallimen-
to dell'azione politica non può più essere misurato attraverso il criterio di identità di 
intenzione e risultato, perché il vero risultato sfugge a ogni determinazione empirica 
e si risolve anonimamente nel processo della storia. Per giudicare, non resta che il cri- _ 
teri dell'intenzione confrontata con un concetto di bene assoluto, con il quale quello 
di patria e di qualsiasi altro ideale deve identificarsi sparticolarizzandosi e cioè solle-
vandosi alla realtà extraspaziale ed extratemporale. Il fine, che voleva riportarsi nella 
storia, dove avrebbe dovuto giustificare i mezzi, torna a spostarsi in un assoluto meta-
storico ( ... ) Torna così il dualismo di città terrena e città celeste col conseguente rico-
noscimento della vanità di ogni successo politico che non sia conquista morale" (p. 
69). 
"Allora"- insomma- "il problema della morale e della religione, che era stato risol-
to in quello della politica, torna a condizionare inesorabilmente il problema politico, 
che deve risolversi in esso" (p. 68). 
Su quest'ultima critica a Machiavelli, volta a evidenziare il raffiorare del 
Trascendente dal seno stesso del più rigoroso immanentismo, Spirito ritornerà nella 
parte finale della Relazione su Macbiavellismo e Controriforma, presentata al I 
Congresso Internazionale di Studi Umanistici 0951) e pubblicata come I Appendice 
alla terza edizione 0968) del volume di cui ci occupiamo. In questo testo egli ripren-
derà il discorso da me testé riassunto, trasferendolo dal piano della discussione intor-
no a Machiavelli a quello della presa in esame del comunismo affermatosi in U.R.S.S., 
ossia del "primo regime politico ( ... ) che esplicitamente si professa immanentistico e 
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rifiuta pregiudizialmente il dualismo di città terrena e città celeste". Tra i mezzi adot-
tati nel presente e il fine futuro al cui conseguimento sono subordinati si apre uno 
iato temporale indefinibile, tale che "si ripristina in qualche modo il dualismo di mezzi 
e di fine, perché riaffiora la differenza della presente città terrena e della futura città 
celeste", ossia riaffiora l' "intrinseco dualismo di reaÌe e ideale o, se si vuole, di stori-
co e metastorico". 
A mio avviso, questa critica riguarda il solo Machiavelli dei Discorsi e delle opere 
posteriori. 
Il Machiavelli del Principe (e degli scritti anteriori) si mostra, infatti, coerente all'im-
postazione immanentistica, secondo cui il valore dell'agire politico va commisurato 
agli effetti che produce entro il breve giro temporale della vita attiva del principe: in 
tal caso, ad esempio, le crudeltà cui ricorre il Valentino nel gestire il suo dominio della 
Romagna risultano essere dei mezzi giustificati dal fine che raggiungono e che è ben 
osservabile, ossia la fondazione e il consolidamento di quel dominio. È il Machiavelli 
dei Discorsi (e degli scritti posteriori) che abbandona, inconsapevolmente, l'imposta-
zione anzidetta, palesemente angusta e insoddisfacente, ~che sostituisce al circoscrit-
to orizzonte temporale della vita attiva del principe quello, temporalmente definibile, 
del sussistere e del perpetuarsi della patria, cosicché l'effetto prodotto dai mezzi oggi 
impiegati s'allontana e sfuma in un futuro che può distare secoli e secoli dall'oggi, e 
cioè essere affatto inosservabile, e quindi non costituire più il referente assiologico 
atto a fornire il criterio - tutto terreno e umano - per giudicare di quei mezzi; ragione 
per cui rispunta, intatta e ineliminata, l'esigenza di recuperare quel Valore trascen-
dente, non terreno né umano, che l'imprescindibile necessità del giudicare richiede 
imperiosamente, e che era parso ormai definitivamente relegato in un passato filoso-
fico non più revocabile. 
Concludendo. L'immanentismo machiavelliano non oltrepassa - concettualmente -
la soglia del tentativo abortito, "perché non aveva risposto alla domanda circa la quan-
tità di tempo entro cui misurare il risultato dell'azione" (p. 94), e - così facendo - aveva 
rinviato il relativo metro valutativo in una dimensione extramondana. "È questa la sto-
ria dell'immanentismo o storicismo moderno, che, eliminato il dualismo di città terre-
na e città celeste, torna a trovarsi di fronte alle esigenze spirituali che quel dualismo 
esprimeva, senza riuscire tuttavia a soddisfarle, nonostante gli sforzi continui di una 
sempre più scaltrita e profonda dialettica" (p. 95). 
Contemplata in questa luce, la figura di Machiavelli assurge a un rango àncor più 
elevato di quello che generalmente le viene attribuito: il rango di simbolo dell'essen-
za e del fallimentare destino della filosofia moderna, intesa come filosofia dell'imma-
nenza. 
Ultimata, così, l'esposizione compendiosa dell'interpretazione che Spirito dà di 
Machiavelli, va detto, anzitutto, che essa possiede il pregio di una forte originalità, la 
quale non è certamente il frutto di forzature arbitrarie né di sofistici travisamenti. 
Originalità che risalta in modo particolarmente vivo se, come è doveroso, la si rap-
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porti al contesto delle contemporanee interpretazioni prevalenti in Italia, tutte di matri-
ce laicistica: esse, infatti, pongono l'accento esclusivamente sulla facies immanentisti-
ca del pensatore studiato, e ne trascurano del tutto quella posta in luce da Spirito 
(siano la crociana o la attualistica - che è altra dalla gentiliana - o la nazionalistica o -
ma quest'ultima sarà conosciuta soltanto in periodo postbellico- la gramsciana). 
Spirito ha il merito di guardare alla complessa figura del Segretario senza lasciarsi 
condizionare dalle pregiudiziali ottiche riduttive che ne mutilano e ne disconoscono 
la poliedrica grandezza. 
Egli, cioè, condivide, e argomantatamente convalida, la comune presa d'atto del-
l'evidente e sostanziale immanentismo di Machiavelli, ma riesce a scoprire come pro-
prio dall'interno di questo scaturisca una inappagata esigenza trascendentistica, per un 
verso documentata dai testi e per altro verso rivelata dall'intima dinamica logica del 
pensiero machiavelliano e dai necessari sviluppi concettuali in esso impliciti. 
Sotto questo profilo, alle considerazioni di Spirito, che sono di natura più che altro 
teoretica, aggiungerei, da parte mia, delle altre, di carattere più propriamente storie-
grafico, a ulteriore conferma della tesi esegetica avanzata dal filosofo aretino. 
Machiavelli è, innegabilmente, il fautore e il campione d'una concezione della poli-
tica che s'allarga a concezione dell'intera vita sociale umana e che restringe quest'ul-
tima al solo piano della terrenità, ove è valore nient'altro che l'efficace incisività del-
l'agire empiricamente constatabile, inteso come intervento costruttivo dello Stato (sia 
lo Stato il luogo ove il principe esercita il suo personale potere ovvero quella tempo-
ralmente più ampia entità che è la patria)._ Un piano in cui - stando ad alcune lapida-
rie e celebri sentenze - i protagonisti dell'attività politica debbono sapere entrare nel 
male, se necessitati a farlo, e tenere gli Stati altrimenti che coi paternostri; e tutti i cit-
tadini debbono amare la patria più che l'anima. 
Ma chi legga Machiavelli senza paraocchi e libero da tesi preconcette, entro le quali 
ingabbiame procusteamente la sfaccettata polivalenza, s'avvede senza sforzo che essa com-
prende in sé anche aperture al senso del Divino, sempre inteso trascendentisticamente. 
È, infatti, secondo criteri morali, sottesi dal riconoscimento del Divino quale supre-
mo legislatore morale, che Machiavelli giudica i due eroi politici che più entusiastica-
mente elogia: Agatocle e - in uno soltanto, sia pure, degli scritti in cui ne fa parola -
Cesare Borgia, incarnazioni emblematiche, entrambi, di quella simbiosi di volpinità e 
leoninità che costituisce, ai suoi occhi, l'essenza stessa della "virtù". 
L'antico re di Siracusa, benché ripieno di "scelleratezza", riesce a riscattarsi, in 
quanto le sue sono "crudeltà bene usate", non diverse - cioè - da quelle del Valentino 
in Romagna, e, per ciò stesso, tali che quanti vi ricorrono "possono con Dio e con li 
uomini avere allo stato loro qualche rimedio" e - di conseguenza - porre in essere una 
creatura politica durevole (Principe, VIII). Dove è manifesto che il referente assiolo-
gico dell'agire politico è collocato in Dio e nella legge morale che da Dio premana. 
Il recentissimo Gonfaloniere della Chiesa e il figlio di papa Borgia, il più fascino-
so e seducente tra i personaggi raffigurati da Machiavelli, riceve dal suo biografo ed 
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esaltatore, nel Decennale I (w. 510-516), un giudizio di severa condanna, in quanto 
viene valutato in base a un criterio etico-religioso che trae dichiaratamente ispirazio-
ne dal Dio del Cristianesimo. Il Valentino, "benché fussi da Consalvo visto l con lieto 
volto, li pose la soma l che meritava un rebellante a Cristo. l E per far ben tanta super-
bia doma, l in !spagna mandò legato e vinto l chi già fe' tremar voi e pianger Roma". 
La rovina del Valentino, dunque, qui viene vista assai più come la punizione di ciò 
che è una colpa morale dal punto di vista della teologia cristiana che non come l'ef-
fetto d'una insufficiente "virtù" e/o di una "estraordinaria malignità di fortuna" (come, 
invece, nel Principe). 
Né il riconoscimento della realtà del Divino, da parte di Machiavelli, è circoscritto 
all'ambito di questi due giudizi storici. 
Si rammenti, in prima linea, il famoso capitolo conclusivo del Principe: testo dal 
significato controverso, e tuttavia non leggibile semplicemente (e semplicisticamente) 
come esercitazione retorica e neppure come isolata espressione d'un impeto di 
volontà e di accensione patriottica privo di coerenza con il vero e proprio pensiero 
machiavelliano. Per ben sei volte vi si fa menzione di Dio, concepito come la sovran-
naturale e prowidenziale entità che sprona gli Italiani a recuperare lo smarrito valore 
etico-politico-militare, e, nel contempo, si astiene dal sostituirsi al libero volere 
umano, "per non ci torre il libero arbitrio e parte di quella gloria che tocca a noi". 
Si rammenti, altresì, quel. punto della Vita di Castruccio Castracani in cui 
Castruccio - questa sorta di fratello ideale del Valentino - dichiara che "Dio è amato-
re degli uomini forti, perché si vede che sempre gastiga gli impotenti con i potenti", 
cosicché è da credere che l'impetuoso e dinamico Uguccione della Faggiuola sia desti-
nato al Paradiso,l'ignavo e imbelle fra' Lazzero all'Inferno. Oppostamente a Spirito, 
io scorgo qui non già la riduzione e assimilazione della città celeste alla città terrena, 
bensì l'affermazione che Dio - evidentemente identico, o per lo meno affine, per 
Machiavelli, alla "fortuna", arnica dei giovani che la sforzano - è il legittimatore di 
quell'ideale dell'attuosità energica e impavida, finalizzata al bene della patria, che, il 
Segretario ardentemente vagheggia e che, nei Discorsi, in un passo rilevantissimo, 
sostiene essere approvato e non - come invece comunemente si ritiene, errando - con-
dannato dall'etica del Cristianesimo delle origini, ossia dall'etica del Cristianesimo più 
autentico (su ciò, cfr. anche Discorsi, I, 12). 
Si rammentino, ancora, passi di alcuni degli scritti in versi (scritti che, sia detto inci-
dentalmente, a torto son relegati dall' opinio communis tra le cosiddette opere minori 
di Machiavelli). 
In quella sorta di summa e, a un tempo, di estremizzazione del suo pessimismo 
antropologico che è il non breve poemetto Dell'asino d'oro, Machiavelli fa parola di 
"quella providenza che mantiene l'umana spezie" e che ha consentito il rovescio da 
lui patito per suo "maggior bene": il doloroso evento della perdita dei pubblici uffici 
- evento, come è noto, destinato a segnarlo indelebilmente, come uomo e come pen-
satore - è da lui interpretato come prowida sventura, permessa da Dio a suo vantag-
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gio, affinché egli ne tragga insegnamento (III, 118-133). Né qui è dato soffermarsi sul 
problema di come debba intendersi, all'interno di tale passo, l'oscuro oscillare del 
pensamento della "fortuna" tra provvidenzialismo e determinismo meccanicistico di 
stampo naturalistico-astrologico. - E proprio là dove, nel medesimo poemetto, pole-
mizza - come già aveva fatto nel Principe: - col Savonarola, convinto che la forza e la 
debolezza degli Stati derivino, rispettivamente, dai digiuni e dalle penitenze ovvero 
dai loro contrari, Machiavelli, pur prendendo le distanze dalla teocentrica concezione 
savonaroliana della storia, fa professione di fede teistica, e precisamente nei termini 
che già abbiamo osservati a proposito delle vedute da lui manifestate nella chiusa del 
Principe; "Creder che sanza te per te contrasti l Dio, standoti ozioso a ginocchioni, l 
ha molti regni e molti stati guasti ( ... ). Ma non sia alcun di sì poco cervello l che creda, 
se la sua casa ruina, che Dio la salvi senz'altro puntello" che la devozione religiosa, 
Dio - è sottinteso - assistendo e favorendo soltanto chi sappia e voglia fare appello 
alle proprie forze, le quali debbono essere politico-militari oltre che etico~religiose (V, 
106-127). 
L'esemplificazione potrebbe proseguire: basti pensare a quel 'capitolo' 
Dell'ambizione che ribadisce il disperato pessimismo antropologico del poemetto, e 
che lo fa ispirandosi esplicitamente alla concezione paleotestamentaria delle origini 
della società umana. 
Detto tutto ciò, è doveroso affrettarsi a precisare che siffatti indizi - i quali talora 
assurgono alla dignità di vere e proprie prove - delle aperture machiavelliane al senso 
del Trascendente niente hanno a che vedere con indizi e prove di un'adesione, e nep-
pure di un accostamento, alla Chiesa, in quanto istituzione. 
Chi, infatti, ricorda il capitolo XII del libro I dei Discorsi, il capitolo XI del Principe 
e il personaggio di fra' Timoteo nella Mandragola non può dubitare dell'estraneità -
meglio: dell'ostilità - di Machiavelli alla Chiesa di Roma. 
Ritornando - in chiusura - all'interpretazione spiritiana di Machiavelli, si è - credo 
- ormai autorizzati a sostenere che essa fornisce un opportuno e benemerito corretti-
vo e una benemerita e opportuna integrazione dell'immagine del Segretario predomi-
nante nell'Italia - ma non solo nell'Italia - della prima metà del Novecento (quanto 
all'Italia, in particolare, va notato che, in quel periodo, come alla lettura laicistico-
immanentistica di Machiavelli proposta dal Croce e dal Gramsci si contrappose quel-
la di Spirito, così alla altrettale lettura crociana e gentiliana di Vico si contrapposero 
quelle del Chiocchetti e dell'Amerio, evidenzianti la tutt'altro che secondaria presen-
za dell'ispirazione religiosa nel pensiero vichiano). 
Stelio ZEPPI 
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NOTA 
Non è senza interesse osservare i rapporti che intercorrono tra l'interpretazione spiritiana di 
Machiavelli e quelle avanzate per un verso dalla scuola gentiliana e per altro verso da Chabod, forse il 
maggiore studioso italiano di Machiavelli nel corso del nostro secolo. 
A) Prolungando e caricando di valenze filosofiche una tendenza esegetica cominciata a delinearsi per 
opera dei nazionalisteggianti V. Cian e P. Cadi - che avevano enfatizzato l'importanza, all'interno del pen-
siero di Machiavelli, del tema, elaborato più scopertamente che altrove nella chiusa del Principe, della 
patria italiana e della sua riscossa quale Stato nazionale unitario -, alcuni interpreti vicini al Gentile (F. 
Ercole, F. Collotti, G. Saitta) avevano propugnato, o erano in via di propugnare, l'additamento in 
Machiavelli d'un precursore della teoria idealistica dello Stato etico, incontrando - però - il dissenso del 
Gentile, persuaso che il grande Fiorentino è "troppo chiuso ancora umanisticamente nell'ideale dell'uo-
mo come individuo singolo ( ... ) perché possa concepire l'oggettività e quindi la profonda serietà mora-
le dello Stato, che pure è un prodotto dell'uomo" (L 'etica di Macbiavelli, 1920, in Studi sul Rinascimento). 
Non molto diversa da quella del maestro è la posizione di Spirito. "Appunto per il carattere immediato 
con il quale l'ideale di patria è considerato il vero assoluto, si errerebbe poi se si pretendesse ricercare 
nell'opera di Machiavelli un fondamento sistematico del concetto di Stato e si volesse, anzi, vedere in 
essa il podromo delle moderne teorie idealistiche" (p. 44). 
B) A ben vedere, le pagine di Spirito, volte a evidenziare come dal pur risoluto immanentismo 
machiavelliano rispunti, ineliminato, il medievale dualismo di mondo e oltremondo, sono - ne sia stato 
il loro autore consapevole o meno - lo sviluppo e la conferma - sul piano piuttosto teoretico che storia-
grafico - dell'interpretazione che di Machiavelli era andato poco prima avanzando, e in quel torno di 
tempo continuava ad avanzare, affatto lontano dal Gentile e vicino al Croce, uno dei più eminenti stu-
diosi italiani dell'argomento, F. Chabod (in due ormai classici saggi sul concetto di Rinascimento, ora 
reperibili nella raccolta postuma Scritti sul Rinascimento, Torino, Einaudi, 1967: la Relazione al VII 
Congresso Internazionale di Scienze Storiche, del 1933, e il lungo articolo Il Rinascimento, pubblicato in 
Problemi storici e orientamenti storiograftci, a cura di E. ROTA, COMO, CAVALLERI, 1942). 
Chabod insiste, ripetutamente e con forza, sull'antropocentrismo di Machiavelli, interpretante il 
mondo umano come prodotto dall'uomo grazie alle sole sue forze, come diveniente iuxta sua propria 
principia, come indipendente da qualsiasi intervento divino. D'altro canto, però, ammette che per 
Machiavelli continua a sussistere, accanto a quella dell'essere, la dimensione del dover-essere, identica 
alla religiosa e da lui pensata secondo le tradizionali categorie valutative: per Machiavelli, cioè, accanto 
alla politicità v'è l'eticità-religiosità. Esse sono, ad avviso di Chabod, da Machiavelli nettamente distinte 
l'una dall'altra (conformemente alla nota tesi crociana). Lo storico valdostano aggiunge - però - in tal 
modo avvicinandosi al filosofo aretino, che l'interesse nutrito da Machiavelli prevalentemente nei con-
fronti del problema politico non gli impedisce di coltivare nei confronti del problema etico-religioso un 
interesse tutt'altro che marginale e secondario, il quale si focalizza nella attenzione alla questione teolo-
gica, in armonia con una tendenza dei tempi che è ben avvertibile, essendo diffusa e radicata. 
"Nonché eliminato, l'assillo religioso continua ad urgere: riappare anzi, dalla fme del· Quattrocento, 
anche per l'incupirsi dell'anima italiana di fronte ai tragici casi della penisola, più forte: il bisogno di giu-
stificare l'essere e il mondo, natura e creatura, volontà e fortuna, di afferrarsi a una legge morale che da 
nessun'altra fonte sembra poter sgorgare, riconduce l'uomo all'idea di Dio, di un Dio trascendente che è 
il Signore dell'umanità terrena". "Il movimento savonaroliano non è, sotto questo punto di vista, un mero 
anacronismo; né mero episodio sono l'amicizia con il riformatore del principe dei filosofi fiorentini, l'e-
saltatore della 'dignità' dell'uomo, Pico della Mirandola, e i propositi di conversione di quest'ultimo, e, 
ancora, la caratteristica ultima fase dell'arte botticelliana". Machiavelli considera, bensì, essere tutta umana 
la storia in quanto susseguirsi di vicende particolari, puntualmente osservate, ma, quando contempla dal-
l'alto e nell'ottica dei tempi lunghi l'insieme del processo storico, come nel proemio - ad esempio - del 
libro III dei Discorsi, avverte il ruolo decisivo di fattori che travalicano gli uomini e che sono la natura, 
la fortuna, la Divinità (quest'ultima spesso congiunta alla fortuna). 
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Nella fattispecie, espressione significativa, benché indiretta, di codesta tendenza del Machiavelli è la 
sua concezione - teorizzata nei Discorsi- del "ritiramento" degli Stati ai loro principii come unico rime-
dio al loro naturale decadere: concezione palesemente affme a quella dei tanti riformatori della Chiesa 
(dai patarini nùlanesi agli arnaldiani, dai valdesi ai francescani, prima di lui; da Lutero agli altri pionieri 
della Protesta, subito dopo di lui) dedicatisi a patrocinare il ritorno della Chiesa stessa alla vitale e fecon-
da vitalità dei primordi evangelici. "È ben sintomatico che proprio il Machiavelli, nell'enunciare la sua 
teoria del 'rinnovo', si appelli all'esempio 'della nostra religione, la quale, se non fossi stata ritirata verso 
il suo principio da Santo Franceso e da Santo Domenico, sarebbe al tutto spenta': ritornando, con ciò, 
anche lui, il più laico dei pensatori, ad un atteggiamento di spirito, che un secolo e mezzo innanzi aveva 
suscitato nel religioso Cola di Rienzo, accanto all'immagine di lui Cola che sorge per salvare l'Impero, 
l'immagine-modello di S. Francesco che aveva posto argine alla rovina della Chiesa". "Ed è" -conclude, 
a questo proposito, Chabod - "proprio in questo il nesso più profondo tra Rinascimento e Medioevo, tra 
mentalità 'profana' e mentalità 'religiosa'; così come in questo è il nesso indissolubile con la Riforma". 
Lasciato da parte, ora il confronto tra l'interpretazione di Spirito e quella di Chabod, è opportuno pre-
cisare - da ultimo - che entrambe differiscono profondamente da quelle di quegli studiosi di area pro-
priamente cattolica -alludo a G. Papini (L'imitazione del Padre. Saggi sul Rinascimento, Firenze, 1942), 
a G. Toffanin (Storia dell'Umanesimo dal Xfll al XVI secolo, Bologna, 1943), per quanto concerne speci-
ficamente Machiavelli a F. Alderisio (Macbtavelli, Torino, 1930) - i quali, grosso modo negli anni medesi-
mi in cui compaiono gli scritti di Spirito e di Chabod dianzi menzionati, propugnano poco meno che la 
completa riduzione del Rinascimento - e, in esso, del pensiero di Machiavelli - alla dimensione religio-
so-cristiana, con il risultato d'una inaccettabile sottovalutazione del peso che immanentismo e antropo-
centrismo esercitano sulla mentalità del Segretario fiorentino. 
In una posizione che, invece, non è lontana da quella che, in modi differenziati, è occupata da Spirito 
e da Chabod si trovano quegli altri studiosi (come - oltre che in talune sue pagine Croce - Meinecke, de 
Caprariis, Sasso, Puppo, ecc.) i quali, dando prova di maturo equilibrio critico, lumeggiano la chiaroscu-
rale presenza in Machiavelli di un mai composto dissidio tra il riconoscimento disincantato che la politi-
ca è governata dalla legge dell'utile e dell'efficienza volitiva, alla quale valori morali come quelli del 
Cristianesimo non· possono non venire sacrificati, e l'aspirazione a un ideale società di uomini buoni, in 
cui fmalmente si irraggi il messaggio d'una moralità non ignara del Cristianesimo primitivo. 
Prima di licenziare alle stampe queste mie pagine, desidero informare il lettore di due cose: 
- quando già io le avevo vergate, è apparso l'articolo Macbiavelli e Guicciardini secondo Ugo Spirito 
di G. Calabrò (in Annuali della Fondazione U. Spirito, 1994- ma 1995 -p. 11-13); 
- le citazioni di passi del libro di Spirito sopra esaminato e le relative indicazioni dellè pagine d'ap-
partenenza si riferiscono alla seconda edizione del libro stesso (Edizioni Leonardo), recante la data 1945 
ma finita di stampare nel maggio 1944. 
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